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神仙
の復
活
神仙思想は
、
われわれ日本人にとってきわめてなじみ深い思想である。
日本の各地には神仙にまつわるさまざ
まな伝
承が数多く残
され
て
お
り、
そう
したもののひとつをも知らずして成長した日本人はおそらくいないと思われるほどである。
たとえば、
その昔、
万葉の歌人山
部赤人が「神さびて高く貴き」とうたいあげた富士山の周辺一帯をとりあげて、
見てみよう。
まず三保の松原（清水市）にはその浜辺での水浴中に若い漁師に羽衣をもち去られてしまう天女の話が伝えられている。
富士山南麓
ひ9
の比奈の里（富士市）には八月十五夜の月明に昇天したかぐや姫の生まれたという竹林が現存している
。か
ぐや姫の物語には蓬莱山の玉枝とか、
竜の首にかかる五色の玉などが登場し、
ことのほか神仙色が猥い。
また富士西麓の天子ヶ岳（富士宮市）
に、
煙となって昇天した姫君の伝承が残されている。
霊峰富士をめぐるあたりは
、古
来より神仙の登場するにふさわしい舞台だったの
である。
日本には富士をめぐる地以外にも
各所
に神仙伝承は多い。
まことに神仙
の思想はわれわれ日本人の感情の奥深くにまで浸透
しているといえ
しかしわれわ
れにとってこれほど親しみ深い神仙思想も、
る形成期の神仙思想の転変を検討することを目的とするものである。
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その源流はじつは中国にある。
本稿
はわれわ
れのその惑情の遠い水源、
中国におけ
にはかぐや姫の物語に呼応するかのよう
池
九 そこに残されている伝承を
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夫
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、
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(1) 
神仙思想はもともと死者の霊魂の不滅を願う古代中国民衆の昇仙信仰にみなもとを発するが、
転じて超自然的な神仙への信仰と、
信仰にもと
づく修養実践とによって
、
生きたまま神仙と交会して救済を受けんとする思想となる。
これは修養を重視する点に明らかなように、
真摯な求道
による救済観をそなえている。
これが先秦期の本来の神仙思想の姿であった。
だが漠代になるとその求道性は見失われ、
現世的な不死の欲望の
あくなき追求と、
宮廷詩人による華やかな神仙的辞賦の制作がさかんとなる。
儒教官僚ないし合理的知識人たち 、
宗教としての神仙思想を軽
視
し、
その信仰はむしろ巷間において継承されるのみとなる。
ところが、
後漢末から魏晋の時期にいたると、
社会不安の拡大により人々の宗教
意識は昂揚し、
それとあ
いまって知識人の間にも求道的救済観をそなえる宗教思想としての神仙思想が復活する
ことになる。
以上が本稿で検討しようとする形成期の神仙思想の展開の大概である。
この経緯の詳細な追究は、
漢魏思想史の宗教面の一角を明らかにする
仙世界への遊行という共通テーマをもつ、
前四世紀ごろの「離竪」と漢初の「遠遊」とを比較検討することが便利である。
(2) 
ふつう両作品の間には次のような内容的へだたりが指摘されてい 。
「遠遊」は中国知識人にとって普遍的な老荘思想とか著名な仙人
の登場など、
拡大された知識基盤の上に成立してい
ること。また
「離餐」
の宗教的性格について考えよ
う
とするとき、
「遠遊」にはたんに輝やかしい神仙界遊行の讃美しかないこと、
等であった。
とくに「離騒」
のテーマは接者による忠者の貶諦というものである
ため、
伝統的儒家的教養人によって熱狂的に支持され
てきた。
以上の事実のもとに、
両作品
(3) 
その差異を次のように指摘するアソリ
・マス。ヘロのことばが示唆的なものとして注目される。
この二つの詩（「離騒」と「遠遊」ー—箪者）は…•••いくつかの点で非常に重要な相異
がある。
それ
らは：·：•かれ（屈原）の宗教的な発展におけ
る二つ 時期を示している。
屈原が「離騎」を書いた時、
には屈原の憂国の気慨があふれて る に対し、
漢代以前の神仙思想については
ことになる、
と筆者は考える。
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かれはすでに神秘的合一を求めてはいたが、
「離頸」は楚国の民俗的宗教（巫風11シヤマニズム）
『楚辞』にもっとも豊かな材料がある。
「離騒」と「遠遊」||＇秦漠の神仙思想ーー
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しかしまだそれに到達していなかっ
九四
の枠内で遊行を語る
『楚辞』の中でも、
その時期の神仙思想の推移を見るためには、
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大華麗にえがかれる。スクシー）
を
語っている
もの
か、
（天 とあい通じた一種の神秘的体験と解している
。
た。
……これに反して「遠遊」においては、
「離騒」と「遠遊」とをともに屈原の作と
し
て
し
まう文献学的な疑義にもかかわ
らず、
を導入したのは、
卓抜な着想であった。もちろん両者をともに
神秘主義と規定して、
それぞれを究極的達成の以前と以後
とに分けてしまう点
に
ひとつの主要な道程だっ と考えるものである。以下これを実際
に両作品に論証することにしよう。
まず「離緊」における神秘主義の萌芽l|ーそれは主体的宗教意識 未成熟によって、ゾャマニズムに解消されてしまうがーーーを検討する
。
(4) 
「離騒」の構成は大きく三部に分かれる。第一部は屈原の分身、
主人公正則、
字は霊均が、
忠誠の志を抱きつつも奸臣におとしいれ
られる苦
悩をえがく。第二部では苦しみの現世を去り、
内心よりおこる非日常的感情に従って神遊に出発するが失敗する。第三部はあらため
てシャマソ
の威力に依拠することによって至高者との交惑の道に進むまでをえがく。
以上から問題はおもに第二、
三部にあることがわかる。まず第二部から見ると、
詭敷狂以陳辞合
重華（舜）のもとにたどりつく。そして帝に苦衷を述べるうちに、
ひざま
しす七
の
詭づき狂を敷きてもって辞を陳ぶるにあ
さ
耽らかに吾れすでにこの中正を得たり
秋吾既得此中正
る究境体験への方向が発展して、は問題がある。こ 点について筆者は、
かれ屈原は神秘の道の窮極に到達した。
「遠遊」の宗教神秘主義に結実した、
Li プ］
それがはたして真の神秘体験（エク
「離騒」はむしろ楚の巫風の枠内にとどまるものと
思う。だがそのうちに萌
していた自我の深奥におけ
と考える。
そしてこれこそ、
先秦から漢初にかけて神仙思想がたどった
そこでは現実をみかぎった主人公霊均がようやく伝説
の帝王
一種独特の感情におそわれる。
その「中正」の惑情の内容は、
王逸『楚辞章句』に「中心は暁明 してこの中正の道を
得、
精は真人と合して神と化遊す」といい、
朱憲『楚辞
集注』には「耽然として自覚し、
吾が心すでに中正の道を得たり。
上は
天と通じて間隔する所なし」という。
いずれも内心から発し、
神的存在
しかしこれにつづ
く神仙界遊行の叙途を吟味すると、
(5) 
マス。ヘロが疑っているとおり疑問が残るのである。まずはこの段階の遊行の一端を示そう。それはきわめて雄
マスペロが神秘的合一という宗教神秘主義思想の視角
折若木以払日合後飛廉使奔属吾令帝閣開関今
これほどすばらしい遊行にもかかわらず、
霊均は究極的境地に到達できないのである。
というのは、
もんばん
吾れ帝の閣をして関を開けしめんとするにb
んよ
闇閾に伺りて予 望むのみ
結幽蘭而延仔
のごとく、
霊均は究極の境地たる天門内に入ることを拒否される ら
である。
これは彼が完全な忘我をなしとげえなか
ったこ
と、
すな
わち神秘
彼は美しい神女を求めてさまよいはじめるが、
的達成に失敗して天界における救済を拒否されたことを示してい
る。
その失敗はつづく霊均の行動によって証明できる。
ろうふう
毘裔の閲風山の神女、
伝説の神女祁妃、
有蛾氏の女、
有虞氏の二女など、
すべてかなえられな
い。
これらの失敗は神的存在た
る神女と人間たる霊
均との直接的交惑の失
敗
を
意味している。
彼は内なる非日常的惑情から出発したもの
の
、
も
が、
霊均はなかなか決心でぎず逸巡している。
と、
はやみずからの能力だけでは至高者との交感は不可能であった。
彼
はそこでその
方途を、ゾャマニズムに求める。
ここから第三部が
は
じ
ま
る。
れいふん
霊均はまずみず
から占いをおこなってその結果を霊氣と
いう名の
シャマソ
に
判断させる。
その結果、
遠い他国に遠逝すべしと
の吉占
を
得
る
ふか
ん
そこに突然至高者の使者巫咸が百神をしたがえて天か
らくだり、
霊祭の吉占にしたが
うこと
をすすめる。
時曖暖其将罷今椅閾閾而望予
ところが、
帥雲寛而来御頸風屯其相離今前望舒使先隧合柳逍遥以相羊
くれ
時は曖曖としてそれまさに罷んとす幽蘭を結んで延仔む
IC
じひ
さ
きた
むか
雲と寛とを帥いて来り御うっuじかぜ
あっ
諷風は屯まりてそれ相い離れ若木を折りて日を払いしばら
しようよう
聯＜逍逢してもって相羊す
（月の御者）
望
舒
を前にして先駆せ
しめ
ともびと
（風の神）飛廉を後にして奔属にせしむ
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皇剣刻其揚霊合 巫咸将夕降分懐椒梢而要之百神蒻其備降分九疑績其並迎告余以吉故
タベのうす明りの中に突如まばゆいばかりの光がみちあふれ、状態の描写以外のなにものでもない。
この
降神は観点をかえれば神使が霊均の魂に嗚依したもの
（ボゼッ
ション）
とも考えうるだろう。
シャマニズムではこうした非日常状態を得るためになんらかの儀式がおこなわれる
が、
霊均の場合も山椒入りの精米の供物があることから、
降
神の儀式がおこなわれていたこと
は確実である。
かくして霊均は
至高者との交感への道をついに獲得する。
そして霊均はもはや確実にな
しとげ
られるであろう交惑をめざして飛翔し、
上昇の道に入る。
霊祭既告余以吉占分歴吉日乎吾将行湿吾道夫鹿悔分路脩遠以周流揚雲寛之暗謁合鳴玉鸞之嗽嗽 心猶予而狐疑欲従霊筑之吉占合
玉鸞の嗽嗽たるを鳴らす
しか
椒
栢（さんしょう入りの飯）
を
懐きてこれを要う
百神は（天を）酪いて備に降り
いりみだ
九疑（の山の神霊たち）は綾れて並び迎う慰因聾芦巴〗出冒
こと
余に告ぐるに吉の故をもってす霊漿すでに余に告ぐるに吉占をもってす
かぞ
吉日を歴えて吾れまさに行か
んとす
遺りて吾れかの鹿裔に道とる
1
はるか
めぐりつらな
路は脩遠にしてもって周
流る
にじ
おお
雲と寛の
（空を）瞭謡えるを揚げて
巫咸まさにタベに降らんとすれば霊祭の吉占に従わんと欲すれども心は猶予て狐
疑
う
九七
その光の中を神使巫咸がくだってくるという降神の情景は、
一般的に
トランス
シャマニズムの超脱
‘、a
‘
ヵ
。こf この霊均の上昇しつづける姿をもって、の反映もた
し
かにある。
だが「遠遊」の重要な特質はシャマニスティ
ックな儀礼やその他のものではなく、
内心に発する非日常的宗教惑情によ
る神遊を通じて、
「遠遊」の主人公は霊均のような劇的英雄ではない。
本人はむしろ凡人であると自覚している。
だが
同時に求道者としての自己をも自覚して
おり、
理想と能力との落差の大
きさに悲しみとみじめさはいや増し、
もはや何を考えているかさえもわからぬ、
悲時俗之迫匝合願軽挙而遠遊焉託乗而上浮意荒忽而流蕩合神憮忽而不反合形枯稿而独留内淮省以端操合
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至高者との究極的交惑合一
（エクスタシー）をなしとげて、
救済をうける
ことにある。
こ
うし
た救済観はまさしく宗教神秘主義
よのなか
さゆ・？くつ
時俗の迫距を悲しみ軽挙＜遠遊せんと願うもさいのう
すくなく
質は
罪薄して因る無
いずく
みをよせ
焉にか託乗て上り浮ばん
「遠遊」に継承され発展した。
この心理のままにあるうちに、
彼はいつとはなく尋常ならざる惑覚にひきずりこまれてゆく。
ccろ
たちまち
神は條忽にして反らず形は枯稿びて独り留まる
おも
内に惟い省みてもって操を端
し
心愁悽而増悲 質罪薄而無因号
ちいってしまう。といってよいだろう。
さて、
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兜
9悲しむ
うれ
いた
心は愁い悽みて
ぽんゃり
たゆた
意は荒忽として流蕩い
「離騒」第二部に存在した宗教神秘主義への萌芽は、
「離騒」
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一篇はおわる。
たゆたうがごとき心理状態にお
「遠遊」には、ソャマニズムやそのほかの民間宗教
九八
る。
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排闇閾而望予 求正気之所田滑無為而自得形穆穆以浸遠分離人翠而遁逸因気変而遂曽挙分
ムかしぎ
みずからの内に発する鬼怪な感情の高まりから、の前にはこ
の天門は閉ざされたままであった。
だが「遠遊」
の主人公には、
この天門は開かれ
る。
こ
こが「離隆」との決定的差異であ
り、
こ
れ
(6) 
こそ「遠遊」の内的宗教意識の成熟を示すものである。
開か
れ
た天門は至高者との交惑合一への道である。
彼はついに天
門
内部に足をふみいれ
命天閣其開関合召豊隆使先導分問大微之所居集重陽入帝官分造旬始而観清都 忽神奔而鬼怪 漢虚静以活愉合
正気の由る所を求む
ものしずか
ようや
形は穆穆にしてもって浸＜遠くよのなか
のが
人塁を離れて遁逸れ
たか
あが
気の変りに因り 曽く挙りたちま
ふかし¥
忽 神 ごとく奔 て鬼怪な
LL ププ
いよいよ神遊がはじまる。
主人公は
神仙界をひとめぐりしたのちに天門の前に到着す
る。
霊均
天閣に命じてそれ関を開かしむるにもん
ひら
闇閾を排きて予を望む（雲の神）豊隆を召して先導せしめ
あ
（天帝の宮庭 大微の居る所を問いてん
とど
重陽に集まりて帝宮に入り（北天の星）旬始に造りて（
天都の）
清都を観る
門内にいたるや、
主人公は勇躍して清都に向けて二匡線に遊行をつづけ
る。
その沿道の情景描写は、
まさに「遠遊」の白眉である。
(7)
エうン
語句のいくつかを襲用しつつも、
その雄渾な表現は主人公の生命の飛躍をあます所なくつたえている。
やすら
漢と
して虚静にしてもって悟愉ぎ
しず湘かに無為にして自得す
「離蜂」の
武帝と司馬相如
「離騒」から「遠遊」への神仙思想の展開は、
楚地方の古来のシャマニズムが、
駕八竜之婉婉号載雲旗之透蛇建雄虹之采旅分五色雑而絃燿撃彗星以為膵分挙斗柄以為磨超無為以至清合与泰初而 隣
筑波大学
「遠遊」
一節の幕はおろされるのである。
無為を超えてもって至清
とt
泰初と与に隣となる
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八竜の婉婉た
るに
駕し
たなび
た
雲旗の透蛇けるを載つ
＇（さはた
雄虹の采脆を建つれば
かがや
五色雑わりて絃燿けり
とは
た
彗星を撃りてもって膝となしほくと
こばた
斗柄を挙げてもって磨となす
思う。
この合一によって主人公の魂は
ま
ぎれもなく救済に到達したのであ
った。
至高者との合一のニクスタ、ソーの中に、に洗練の度を加えてきたことを示している。すなわち楚地方の場合、
漢代
以前よりの神仙思想は、
漠初ご
ろまでにはンャマニズムの枠組を脱し
て、
内的宗教意識の成熟による宗教神秘主義の方向にすすみつつあったのである。
漠代に入ると神仙思想は楚風のものよりも斉燕地方にお
こったものが主流となる。
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武帝(]
40----87 
B 
• 
C
. 
在位）
の時期の
神仙思想も基本的に
「離騎」や「遠遊」の作者などの知識人の手によってしだい
この壮大な神遊こそ絶対なるものとふれあった魂の躍動を示す
ものである。それはまことに生き生き
とした直接的惑覚だっ
ただろう、
100 
と筆者は
車山
の夏
活
ネ，
1
i'·
漢の高祖の功臣張良(!
185B
. 
C.) 
10 
帝は宮室の装飾などいっさいを神仙界に似せた
たとえばさぎほどの
方士少翁が「神に通ぜ
（神仙）赤松子に従いて遊ぶを欲するのみ」と、
仙術を学んだが、
だはたらいてほしいとの周囲のす
すめによって仙道の実践を中断したという。この一事によっても神仙術の浸透が知られる。
”方士
II
と称したのはたんなる降神ないし口寄せを越えて、
経験的医術などのなんらかの積極的
(11) 
技術をもっていたからである。なかには巫術よりも
純粋な技術によって歴史に名をとどめる方士もいた。
(12)
（13) 
たとえば太初暦制定の際に方士唐都なる人物が登場するが、
彼の特技は天才的な天文観測術であった。
彼は司馬遷の
天文学の教師でもあった
(14) が、
その技術は純枠に科学技術と評しうる内容をそなえていた。
シャマソの儀礼中に科学的な技術がもちいられた実例として、
武帝が最愛の李夫人を失
った際の斉
の方士少翁の魂招きの儀式中に、
帷帳に李
(15)
（16) 
夫人の姿がうかびあがったという話柄がある。そこではトリックとして幻灯のようなも
のが使われたと思われる。別の例として方士李少君の不
老長生の技法 ある。それはかまどを浄めて鬼神を招
ぎ、
丹砂を黄金に変えてその黄金で食器を作り、
(17) 
神仙に会って封禅をおこなえば不死と
なるというものだった。李少君の術は中国最古の錬金術であり、
李少君の技法には
封禅がふくまれていた。その
封禅は武帝の神仙思想では重要な位置を占めていた。そ
れは
じつは
武帝即位の
はじめから
むか
「上、
儒術を郷
え
賢良を
招き（その儒者は）……巡守・封禅・改暦・服色
の事を草す：··:」（史記、
封禅書）
と、
儒教の立場からの政治的目的に数え
られていた。その根本には「泰山に封じ、
架父に禅するは姓を昭らめ瑞を考らむる帝王の盛節なり。：·：•もって天度に順成して万世の基を建て
ん」（漢書、
児寛伝）との理念があった。だが武帝にはみずから神仙になりたいという野望があった。
かたど
んと欲すれば、
宮室被服、
神に象るにあらざれば神物いたらず」（漢書、
郊祀志）と進言すると、
豪奢なものに変えてしまった。また斉の方士公孫卿が、
黄帝は妃と臣下七十余名を竜にのせて昇天したと語ると、
武帝は「ほんとうに黄帝のよ
斉燕の方士たちは巫的性格をもっていたが、
はおわったと、
「人間の事を弄つるを願い、
するという、
まことにフィジカルなものであった。
それで飲食すると延命でき、
そのうえで(18) 
そこには化学的背景が想像される。
たまたま高祖の崩御にあい、
(8) 
この思想は秦の始皇帝が斉人徐市（福）に大艦隊を編成させて蓬莱など三神山の仙人に会って不死の神薬を求めさせた大航海このかた、
(9)
（10) 
の方士たちによっ
て喧伝され広がったものであった。
に次のような
話柄
がある。彼は晩年、
現世での仕事
斉燕
は斉燕風のものであった。その特徴は「遠遊」風の精神的なものでばなく、
神仙に遭偶すると長命不死を獲得できるので、
そのための術を研究
(19) 
うになれるのなら、
妻子などスリッパをぬぎすてるように捨ててゆくのに」と慨嘆したとい
う。
かくして封禅の俊式は武帝の神仙への野望のも
と、
儒教からの推進もあって、
いよいよ行われることになった。
か
ざ
ところが実行にあたって「すこぶる儒術をもってこれを文」（史記
、封
禅書）ろうとしたのにもかかわらず
、
儒者たちは儀式
のやり方を示すこ
とができなかった。
武帝は「ことごとく諸儒をやめて用い」（史記、
封禅書）なかった。
のではなかったのである。
そこで武帝は「みずから儀を制し」（漢書、児寛伝）て泰山にのぽり、
た。
すなわち封禅の儀礼の内実は、
もっばら武帝個人の神仙になろうとする野望の実現のためのものであった。
(21) 
ところで本来の斉燕の神仙思想は人間の
ままで不死をめざすもので、
人間から神仙への変化をめざすものではなかった。
始皇帝の大艦隊も、
現世の権カ・栄華をそのまま延長せんとする人間のままでの不死願望であり、
李少君の錬金術も人間のまま不死となる技法であっ
た。
人間のま
ま不死となるか、
人間をやめて超人間にな
るか、
その間には越えがたい本質的なみぞがある。
してみると武帝の
II神仙になる
II
思想は、
斉燕の神仙思想から直接にみちび れてきた
ものとは思われない。
人間から超人間へと飛び越えよう
という武帝の野望を醗成した契機、
筆者は
それは斉燕ではなく楚風の神仙思想の性格にあったと考えたいのである。
楚風の神仙思想は前節でみたように漢初にいたるころまで は、
た
と考える
のである。
なお朔朝の文化の底流に楚風が流れていたのは、
武帝のこの時期、
儒教の祭祀儀礼はまだ完成定着したも
(20) 
みずから司祭となって低式を実行したのであ
っ
たんに
至高者との合一による救済を志向する宗教神秘主義思想の方向に展開してい
た。
その際、
合一の境地
は、
あたかもみずからが神仙
となって神遊し、
天宮に入城するがごとき表現が
なされていた。
すなわちこの神秘主義的
(22) 
な楚風の神仙思想と、
不老不死を追及する斉燕の神仙
思想 が、
武帝という傑出した人物において結びつき、
(23)
（24) 
四面楚歌の核下の戦をはじめとして、
高祖とその重臣たちがほとんど楚地の出身だったこ
(25)
（26) 
と、
武帝の皇后が呪誼する際のシャマソが楚服という名であったこ
と、
長
門宮の慢幕が楚風の組ひもで結ばれていたことなど、
さ
まざまの
零細
なこ がらを通じて知ることができる。
また『楚辞』
が
漢帝室で読まれていたことも、
淮南王劉安が武帝に命ぜられて「離騒伝」を作っ
たとい
(27
) 
う事実から明 かである。
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的にみはじ
める。天子は「ああ、
然後揚節而上浮陵驚風歴駿萩乗虚亡与神倶
この表現は、
あらかじめ狩猟の情景ということを知らなかったならば、
仙人が現実の世界を越えて神秘の境域
を遊行しているかとみまご
うば
か
りである。
しかしそれはじつは現実の世界を越えるものではない。
相如は現実に実現しうる極限的歓楽をえがきっくそうとしているに
すぎない
のである。狩猟の場
にはいつのま
にか神女のように
美しい女性たちが登場する。「ーーlかの青琴・虚妃のごときの徒、
絶殊離俗、
妖冶と閑
都、
親荘
と刻飾、
便嬢に騨約に||」と、
悦楽のかぎりがつくされる。
だが相如は天子を英明なるものと考えていた。
その天子はこの快楽を否定
追怪物出宇宙 弾節徘徊翔翔往来於是乗輿
いたという事実である。
これはなはだ奢修なり」と嘆声を発するや、
はた
然るのち節を揚げて上浮し
しの
はやて
驚風を陵ぎ駿萩 歴て
c
赤電を軟え光耀を遺れめずらしさ怪物を追い宇宙に出ず
武帝の
II神仙になる
II
神仙思想の形成にあたって、
蜀の成都の田舎詩人司馬相如が、
武帝
の
知遇をえて宮廷詩人として活躍するチャソス
をえたのは、
(28) 
たからであった。に
「子虚
賦
」の続節「上林賦
」を書くことにした。
それは楚王の遊猟よりもはるかに壮麗な天子の狩をえがく
ものであった。
天子の遊猟
は神
仙
(29) 
的な辞句をつらねて華やかに形容される。
軟赤電遺光耀
「子虚賦」の内容は楚王の狩猟のありさまを夢幻的にえがいたものであった。
相如は召し出されたのち、
知遇にこたえるため
ここにおいて（天子は）輿
に
乗り
弾節と徘徊し開翔往来す虚亡に乗り神と倶にす
みのがすことのできないもうひとつの要素は、
司馬相如の文学が武帝の野望をかきたててそ
の作品「子虚賦」が武帝の好尚にかなっ
10三
と、
在乎中州 奏
す。
出徳号省刑罰革正朔与天下為始
あまね
宅は万里に弥きも
しばら
とど
曽てもって少くも留まるに足らず世に大人有りてちゅう
C<
中州 在り
徳号を出して刑罰を省き
と、
理知的な
儒教的君主に変身し、
万民を安んぜしめんとするにいたるのである。
「神の
勢麓たるがごと」（子窟賦）き世界
を、
この世にありうべきものとしてえがこうとするものであった。
だが賦の結末はそ
の
意図からするとあまりにも教条的すぎた。
顔師古などは「説者すなわち謂う、
この賦すでに史家の刊剥を経てその意を失う、
と」
馬相如伝
、
師古注）と述べているほどである。
だが、
筆者は、
相如は召し出されたばかりで、
武帝の神仙好
みを承知しつつも、
為政者としての英
明
さをも考慮して
「上林賦」を作ったのだと思う。
その後、
彼が武帝の本意を察し、
儒教的潤色は無用だとさとり、
実現しうる現実的な華美
な
神仙世界をひたすらにえがきこんだ作品が「大人賦
」
である。
「大人賦
」
の神仙思想は、
従来のそれとくらべると百八十度の転換ともいえるほどにみごと
に異なって
い
る。『漢書』「司馬相如伝」による
相如おもえらく、
列倦の儒、
山沢の間に居
り、
形容はなはだ腫せたり。
これ帝王の倦意にあらざるなり、
現世を
拒否して救済を求める「遠遊」の主人公のようなやせ
こけた求道者は、
帝王の倦意にそぐわぬと相如は
考
えた。
彼はなんの修養もせず、
世俗的権力を掴ったまま、
美味飽食、
麗姫管絃を堪能し、
肌の色もつやつやと赤味のさした、
新しい神仙の姿を創造せんとしたのである
。
その
「大人賦
」
の特徴の第一はなんといっても主人公「大人
」
の性格設定にある。
世有大人合宅弥万里合曽不足以少留 「大人賦」作成の契機は次のようなものであった。
「上林賦」は、
改制度易服色
制度を改めて服色を易え
あらた
正朔を革めて天下と始めをなす
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司
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散祝を聴きて聞く亡く虚亡に乗りて上り退み超
として友無くして独り存す
上は謬廓として天無く
な
眩浪を視て見る亡く下は岬緑として地無く
以上みてきたところからすると、
無為を超えてもって至清
と
b
泰初と与に郡をなす上は蓼廓として天無く下は岬蝶として地無く「遠遊」
この
「
大人
」
はま
ぎれ
もなく版図広大なる
中華
帝
国
の
統治者、
偉大なる人君、
武帝である。
こ
の賦の主
人
公
は、
を超えた大きな能力をもっている。
究極的達成のための修養などは必要と
しない。
大人のめざす世界は、
るものではない。
肉付きのよい超人的主人公の創造は、
(31) 
さて
、賦
の進行を追おう。
大人は型通りの遊行に
入るが、
そ
の構想は「遠遊」をモデルとす
る。
彼は天地をあまねくへめぐったのち、
神
の宮
殴に入城することとなる。
ここから「遠遊」とは様相を異にしはじめる。てんもん
ひら
閾閾を排きて帝宮に入り
／
の
玉女を載せてこれとともに帰る
載玉女而与之帰
10五
それゆえにはじめから常人の域
したがって凡人の修養などで参与しう
万人に開かれる宗教思想としての可能性を排除し、
たったひとりのための信仰を作り出
「遠遊」では天宮 り、
神と合一する救済が究極の目的であった。
ところが大人は神との合一など見向きもし
ない。
それどころか帝宮の玉女
たちを乗物にのせてひきさらってつれ帰るというのである。
至高の帝宮にひとときでも長くとどまろうとする意志などまったく
ない。
玉女をつ
れ帰るというのも快楽が目的であることを如実に示して
おり、
中州に君臨する大人にいかにもふさわしい
。
両作品をくらべてみよう。
「大人賦」 排閾閾而入帝宮合
すことを意味して たのである。
「遠遊」の結びをそのままなぞったかに思える「大人賦」の結びにも、
重要な特徴が存することがわかる。
條忽を視て見る無く敵況を聴きて聞く無く
?、??????????????????????。?????????、??????????????????。?、
「??」?「??????????」?、??????????っ???
「???」?「?????????????」???。????????????????、
???。??? ???? ? ????????。????、????????????????、 。
????????????????
????、?????????????????????????????????????っ?。????っ?（???????っ??）、
? 、 ???????????????????????? っ。 ょ ? 。
?????
??????? ? 、 っ 。 ????????っ?。???????
?? っ 。 、????? 。??? 、?????? 。
??
?
?????????
?
? ? ?
???????????????、 ???? ??? 。
???
? ? ? ? ?
? ?
???????。?????????
?????????、? ???? ?????ュー?? 、 。 っ
? ? ?
?? 、 ? ? っ 、 、 、?? っ?。???っ っ ?? ? ャ 、
????????? ? 。 ?????? 、
????????? 、? 。
????????????????
????????。
?
?
神仙
の復
活
「甘泉賦」の主人公は若干の前置きののち、
型通りの遊行に入る。
内容ともかかわる遊行のもようを追ってゆくこととし
よう。
賦作は諷諫にある、
というものだったからである。
ところで映西省の廿泉に泰時をたてて太一を祭り、
河東の沿陰に后土を祭るこ
とは、
宗教ごのみの武帝が、
巫や方士ら
の意見によって郊記礼
の一環として制定
したものであったが、
以後八十年間
、
漢室の慣習として都から遠くはなれた甘泉と河東とで祭祀をおこなうことにな
ってい
や河東に滞在したことがあったからその地でおこなったにすぎないのだ、た。
ところが成帝の初期、
匡衡・張調らの儒家思想家たちが、
郊祀は周の文王・武王以来、
帝の居所たる都でおこなうべきもの
で、
武帝は甘泉
(35) 
という意見を上奏した。
彼らは、
経費面からも都での郊祀が至当であ
ると力説し、
建始二年(37B
.
C
.)からは長安郊外でおこなわれることとなった。
儒家思想家たちはこの郊祀場所の移動を契機として、
各地の祠のうち
儒家の礼の思想と矛盾するものの廃止をおし進めた。
また郊祀礼自体か
(36) 
らも武帝以来の民間宗教的色彩を洗い落そうとはかった。
彼らの行動の理論的根拠には、
るは、
礼にあらざれば誠ならず荘ならず」
のごとき思想があったのであろう。
ともかく儒
家は、
武帝の封禅に対応できなかったような状況を脱
し、
宗教儀礼においても思想統一をもくろむほどに発展していたの
である。
、、
、
さて、
儒家の企図がひとまず成功して長安で郊祀がおこなわれたその日、
長安は未曽有の大風災害におそわれ
た。
人々はこれをたたりだと恐
れ、
郊祀はこの時一回きりで以後十五、
六年の間、
まったくおこなわれなくなってしまっ
た。
永始元年(16B
.C
.)にいた
り、
成帝
の皇太后
ヽヽ
(37)
は、
天子にあとつぎのないのは甘泉と沿陰とを移したたたりだと、
ついに甘泉・冷陰の復活を詔したのである。
揚雄が宮廷詩人へのバスボート
を手にしたのは、
じつにこの時であった
。
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(39) 
彼は「甘泉賦」に次のような構想をもちいた。
まず全体の構成
は
「大人賦」を継承した。
(40) 
「甘泉賦」の主人公を成帝に擬 であ
る。
しかし
主人公の神遊の内容は一転して倫理的色杉の濃いもの
に
変更したのである。
以下、
諷諫の
「大人賦」が主人公を武帝に擬したことを利用して
揚雄が甘泉の盛儀に従って帰京したのち、
心血をそそぎ、
きらびやかなレトリックをちりばめて作りあげた「甘泉賦」は、
彼のもっとも有名
翁）
な作品となった。
だが彼の真の目的は華やかな修辞にではなく、
むしろその辞句を通じての成帝への諷諫にあった。
彼の信念は、
士たるものの
『礼記』
「曲礼」にみえる「賭祠祭祠、
鬼神に供給す
玉女無所眺其清塵分
きる。
騰清雰而軟浮景分
この遊行は長くつづけられるかと思われるが、
意外にもほとんどすぐに天門の前に到達する。
馳闇閾而入凌競
かけ入った天門内部は、
背すじの寒くなるような聖なる領域であった。
そこからは、
是時未糠夫甘泉也乃望通天之繹繹
みはるかす光景はこの世ならぬほど荘厳である。
主人公はその光景の中をさらに遊行をつづけ、
うてな
の世ならぬ地と思い や、
まったくの現実の地である。
そびえたつ美しい館と台。
主人公は魂を清め、
気持をこらして神々の宮殿に
入り
、
ことほぎ
たてまつ
王母を想い、
欣然として寿を上る」のである。
(41) 
さてここからが「大人賦」と大いにことなり、
揚雄の諷諫の意が発揮される場面となる。
屏玉女而祁慮妃
が「甘泉賦」の主人公 美女たちをつれ帰るのを拒否する
しりぞ
しりぞ
玉女を屏け慮妃を祁＜
ひとみ
玉女もその清き を眺むる所なく
登橡槃而班天門合帥溺陰閉詈然陽開媛略蓑緩灘虚鰺纏胴蒼蜻今六素糾乃登夫鳳皇合騒華芝於是乗輿
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ここにおいて輿に乗り
のお
お
乃ち夫の鳳皇に登り鰯うに華芝もてすみどりりゆう蒼蛸
を
駆（四頭だて
）
媛り略り蒻緩りて鰺纏は灘るたらまち
とつぜん
帥溺にして陰閉じ雪然にして陽開きあおぞら
のぼ
ただよ
ひかり
よぎ
清臀に騰りて浮える景を軟る橡榮（の山）に登りて天門に肛りてんもん
かさ
むき
闇閾に馳けて凌競 入るこの時いまだ夫の甘泉に際らざるなり
つらなり
乃ち通天の繹繹たるを望む
第五号
はくりゆう
に素糾を六とし
「大人賦」の主人公は天宮の玉女をつれ帰った。
だ
ついに甘泉に到着する。
到着したその地は、
10八
「西
こ
はるかかなたに盛儀の地甘泉にそびえる通天の台が遠望で
神仙
の復
活
伴神明与為資
揚雄の考えでは、
天子にとってもっとも必要なものは美女との悦楽ではなく
し
て、
と
まさに道徳の精剛を撃り
ひと
とも
神明に伴しくしてこれと資となる
10九
、、、
のごとき英知であった。成帝の甘泉での郊祀は儒教的郊祀礼にあえてさからった現世的願望にもとづくものだった。詔の名目がたたりであることも、
呪術的伝統をうかがわせる。とすれば、
成帝に儒教的英知に復帰することを諷諫する「甘泉賦」には、
廿
泉や沿陰の郊祀をもういちど長
安郊外にひきもどそうとする儒家の立場からの政治的意図がこめられていたともいえるだろう。
ところで
揚雄は甘泉の盛大な儀式を忠実にはえがかなった。
(42) 
「甘泉賦」には、
郊祀の実際ではなく、
神仙的情景がえがかれたのである。そし
て、
その神仙の内容に注意すると、
従来の神仙思想とはやや様相を異にしてい
ることがわかる。西王母の登場など、
従来の
ものに見られなかっ
た新たな要素が存することもそうである。民間の神仙思想が武帝の時期よりもいっそう展開していたことの反映とみてよいであろう。
しかしそれよりもまず、
成帝の郊
祀の目的は自分が死ぬことを前提とした
、あとつぎを望んでのことであ
るから、
なっている
ことが注意をひく。 が描写 ために神仙思想を導入したのは本来そぐわないと思われる。また表現内容につい
ては、
神仙思想で
は従来現実を超えた領域だった天門内部に、
甘泉という現
実の地
が設定されているのは気になる点である。もちろん揚雄は甘泉
を聖地と認識し
ていただろうが
、
不老不死の神仙思想とは異
それ
にしても従来の天門内部の超越性は欠落している。そのうえ彼は
、天門内部においても主人公に儒教的英知をつ
らぬかせ
以上からひとまず次のようなことがいえる
だろ
う。それは、
前漠末期の知識人には儒教的合理性が深く浸透しており
彼らにと
って神仙思想
のも
つ（さまざまな意味での）宗教的生命力は二次的なものとなっていた。
の感情に生き生きとしたェネルギー 供給するもの、
彼らにとってそれは信仰の対象ではなく、文学創造の源泉とし
て、
そ
また儒教倫理宣布のための有効な手段であった。神仙思想本来の宗教性より
も、
文
学
創造
(43) 
の源泉としての神仙世界を継承する文学者としては揚雄ののちには班固・張衡などをあげうる。
揚雄は儒教の合理性
のもとに賦を書いた。おそらく宗教としての神仙思想のもつ非合理的側面は彼にとって必ずしも魅力あるものではなかっ
ようとしてい のである。
方睾道徳之精剛合虚妃曽不得施其蛾眉
虚妃も曽てその蛾眉を施すを得ず
王充はその著『論衡』
四
『論衡』「道虚」篇をめぐって
（揚雄）日く、
「人の仙というもの、
たろう。
彼はその著『法言』
筑波大学
或る人問う、（揚雄日く）
これありや。」
「ああ、
われ聞く、
伏儀・神農は歿し、
黄帝・亮・舜は狙落して死せり。
文王は畢に、
孔子は魯城の北に（眠る）、
と。
ひとり
たぐい
子のみその死するを愛しむか。（不死は）人の及ぶ所にあらざるな
り。
仙もまた子の彙に益なし。」
或る人日く、
はなし
「世に仙なくんば、
すなわちいずくんぞこの語を得ん
。」
かまびす
「語なるものは窮器しきにあらざるか。
ただ鶯窮しきは、
『論衡』「道虚」篇の検討によって、
合理的知識人の神仙否
よく
（この世に）無きものをして有らしむるなり。」
神仙思想を儒教倫理の諷諫手段として利用するのみであった揚雄がその後半生、
宮廷詩人たるこ
とをみかぎって儒教的合理主義思想家に劇的
(44) 
な大転身をとげてゆくのは、
必然的なことであったといえるだろう。
前漢から後漠にかけての知識人たちは、
神仙思想を積極的には信じなかった。
班固(3z.,....,,92A
.
D
.) 
はその著『漠書』
「神倦とは…••ある者もっばらもって務となさば
すなわち誕欺怪迂の文いよいよもって多し。
聖王の教うるゆえんにあらざるなり」といい、
(45) 
桓靡（ー56A
.
D
.)は『新論』において神仙は学びうるとの主張に反
論して「人、
愛養するを欲するといえども、
何ぞよく衰えざらしめん」と
(46) 
断ずる。
民間信仰一般についてみれば何休の『公羊伝』注釈にも批判がみられ
る。
以下に論じようと 王充(27----96
? 
A
. 
D 
.)は、
そうした
中でももっとも徹底して民間信仰や神仙思想を排撃した人物であった。伝承や教説が多数記録されている。
したがってわれわれにとっては幸運なことに、
定の立場と、
(47) 
「道虚」篇において神仙思想批判の一大論陣を張っている。
そこには批判という目的上、
資料として当時の神仙思想の
一方巷間における具体的神仙信仰の様相とを同時にうかがい知ることがで
き
る。
王充の批判の追跡は、
当時の神仙信仰を知ること
「君子」篇において次のように神仙思想を批判する。
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「芸文志」
にお
いて
車山
の復
舌
ネ＇
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、“{
明らかだろうが、 に通ずるのである。
批判の一例をみよう。淮南王劉安の昇天伝説に関するものである。
劉安は諸客をいんぎん
にもてなしたがために、
道術の士数千が淮南の地に
集
まった
（それらの人々によって『淮南子』が編まれたのは著名な事実である）。
その中に
は奇方異術の深奥をきわめた
ものもおり、
劉安はそれらにつ
いて
II道II
を得て、
家族ともども家畜まで仙薬を食べて昇天して
神仙になった、
という。淮南は楚地である。だから根強い
伝統的シャマニズム
もこの伝危を生む素地にあっただろう この伝承は当時広く知られていた。
王充はこれに対して「道を好み仙を学ぶの人、
みなこれを然りというも、
これ虚言なり」と批判する。批判の理由は、
まず人間である淮南王
つぶ
は鳥と異なり羽がないのだから天に飛べる
はずはないからというのである。当時「道を好むの人……人能＜毛
羽を生じ、
毛羽備さにそ
なわれば
(48) 
能＜天に升ると謂うなり」という伝説が広くおこなわれ
ていたが
、
これへの批判でもあった。そして、
天に通ずる路は毘裔にあるはずだ
が、
淮
南王が毘裔 うつったと う伝
承も文献も存在しないという批
判がつづく。こ
れらの批判からみて明らかなのは、
直接的否定ではないこと
である。王充の神仙昇天否定の立場はたしかに正し
いが、
批判の具体的手つづきには、
があることが
推測しうる。そのためにもう一例を
みてみることにしよう。
『淮南子』「道応訓」にみえる慮放と仙人との対話への王充の批判がそれである。
はまぐり
対話中の仙人が合
型の肉を食していたことに対して、「道を為す者、金玉の精を服
し、
紫芝の英を食せば、
精を食して身軽きがゆえによく神仙た
り」という説が当時お な
われていたことを論拠として、
人間
の食べ
るはまぐりを囁る仙人は真の仙人のはずはない、
と論じている点である。
これもまた仙人自体の否定
にはなっていない。王充の論理展開ないし論理の脈絡
は
、
て、
かなり不合理な部分が存している。とはいえ神仙思想は、
これらの実践からは、
当時の巷間
その批判の目的の本質的合理性にくらベ
王充にとってあまりにも非合理的すぎた。神仙が存在しないことな
ど、
自明だっ
た。
だ
から論理の若干の不整合などは知識人の合理性をしゃにむにつら
ぬこうとする彼の意識の前には些細なことだったのである。
「道虚
」
篇にはその他さまざまの伝承が批判されているが、
次にあげる諸例はことに興味深い。列挙しよ
う。
辟穀不食による度世、
真人
は気を食すること、
導気養生による度世不死、
薬物の服食による延命度世、
等々。後年『抱朴子』において大成さ
れる神仙術の基本型はここにほぼそなわっている。王充はそれら
すべてを「虚なり」と否定している。だ
が、
対話の内容はここではそれほど間題ではない。
重要なのは
王充の批判は神仙それ自体の
われわれの眼からみてやや問題
すめれば、
『太平御覧』九八四に引く『孝経援神契』に次のようにいう。
まことに当然の認識である。
また漠代の知識人として『史記』
あかし
かの延年度世のごときは、
世にその効なし。
という。
だが彼はつづけて、
筑波大学
(49) 
の生き生きした神仙信仰のようすがうかがわれる。
これらの実践の技法の起源は先秦にさかのぽるものもあるが、
人々の間にはその伝統が脈々
人々が神仙信仰を継承していたのは、
ランクの下位から上位にむかって服薬を推しす
それにともなう実践技法が実生活に役立つからであ
った。
たとえば薬物についていえば、
軽身益気して
神仙に接近せんとする目的の めに、
当時多くの薬物が作られていた。
王充によればそうした薬物知識は一般に
かなり流布して
いたらしい。
す
聞くならく道を為す者、
金玉の精を服し、
紫芝の英を食せば、
精を食して身軽きがゆえによく仙たり。
との説である。
金玉の精などの実際の薬効はうかがいしれぬが、
(50) 
のは確実である。
とく
に日常的に効能の経験できる薬品については王充も否定はしない。
すなわち、
それ薬物を服食して身を軽くし気を益すこと、
すこぶるその験あり。
、
神仙不死のことは頑強に否定しつづけ
ている。
彼は
経験的薬効と神仙不死とを切り離して考えて
いたのである。
これはわれわ
れからすれば
般の人々にとってもそれは当然 こ だったであろうか。
人々はむしろ薬効と不死とを連続するものと考えていたのではないだろうか。
•五玉・五雲・明珠等々とラソクがあり、
全二十五薬がみ
えている。十四、
五位ぐらいからは現実に処方さ
れている薬品がみえており
、
十四位
(51)
(52) 
の「曽青」は後漠 処方記録『武威医簡
』では目薬に使用、
十六位の「萩令」（服雰）は前漢の処方『馬王堆五十二病方』で
はかゆみどめに、
ニ
十二位の「石拿」は『五十二病方』では尿路結石につかわれている。
またとくに上位八位にあ
る「萬余盤」は、
風にあっかわれている。
これらからして日常的薬品と神仙薬とは一連のものと認識されており、
いつかは不死にたどりつけると考えられていたといえよ
う。
薬効
が明らかである以上、
なわち、
すでに一度引用した、
と息づいていたのである。
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こうした神仙薬をふくめて、
『
武威医簡』では利尿の特効薬
さまざまな薬品の効能が経験的に確立していった
「扁鵜倉公列伝」以来の経験医学への信頼を示すものでもあろ
う
。だ
が当時の一
「仙薬の上なるものは丹砂、
次はすなわち黄金…·:」と。
つづいて白銀・諸芝
その究極に不死があ
るの
は確実
であるとし
あろう。
神
11JJ 
の
復
活
を
笑 」 （ 漢 善 、
王芥伝）ったという。
源的情熱を阻害するものであった
、
といえよう。
し、
(53)
（54) 
て、
人々は神仙を信じたのである。
信じたからこそその宗教的情熱とあいまって、
治病に有効な薬品や技術の研究も一層進展したのである。
こ
の点からみれば、
試 行 錯 誤 的 に 漸 進 す る 前 近 代 的 医 薬 学 に と っ て は 、
王充のような薬効と信仰とを分けてしまう合理的知性は、
発展のための根
薬効と神仙とを一連のものととらえる人々の信仰心は、
合理的懐疑論者王充にとっては不可解だったかもしれない。
王 充 が か つ て 第 五 倫 の 支
( 55 ) 
配下にあって民間信仰を淫祠邪教として規制をはかったのは彼の民間宗教理解の立場を示し
ている。
すなわち王充の合理精神の批判の矢は、
(56) 
わゆる天遣説批判において統治層にむけて放たれていたのと同様に、
宗教的批判においては民衆にむけて放たれていたのである。
前漠から後漢にかけての時期の知識人の理性にとっては、
神仙思想はナソセソスともいうべきものであった。
だが合理的理性を誇る知識人と
ても人間である。
た と え ば 死 の 恐 怖 は 、
理性ではわかっていても感情的には逃げ出したくなる。
理性的な王充すらも、
その晩年には死への恐れ
しばらく
ねが
から「養気自守、
食を適（宜）にして、
……服薬引導して、
性命の延ばすべきと斯須老いざるとを庶翼う」（論衡、
自紀）
と 、
神仙術を実践して
ぉ七
いるのである。
王充の場合、
その実践は「すでに晩くして（若さに）還ることなく」（自紀
）、
自分自身の本来の理性を確認するにおわった。
(57) 
王充よりも先立つが、
新の王芥も晩年に
は神仙への志向をもっ
た。
天鳳六年(19A•
D
.) に 盗 賊 の 撲 咸 を 祈 願 す る 改 元 を お こ な お う と し て 、
上天に遷した太一・黄帝にあやかる符命にしたがわんとの書を下したり、
匈 奴 を 攻 め る の に 服 薬 す れ ば 三 軍 不 飢 、
しかも飛ぶことができるとの
方士の説を実際に試みて失敗したりしている。
このような、
政治に神仙の威力をもちこもうとする王芥のあがきを、
またその他『後漠書』の「方術伝」
の感情の根底には、
じつはつねに神仙思想が伏流水として流れていたのかもしれな
い。
しかしながら、
理性ある人々は「みなこれ
「逸民伝」などには知識人のなかにも神仙術を実践したものがいたことをつたえて
いる。
王芥やそして王
充の晩年に見られるように、
知識人が神仙思想に積極性を示すのは、
彼らの理性が感情を抑えきれなくなった時のようである。
したがって彼ら
や は り 理 性 的 な 知 識 人 の 大 勢 は 、
彼らの
理性においてそれを否定していたと考える方が、
筆者には自然のように思われる。
そうした知識人の知性のもとにうたわれているのが次の詩で
三
彼はそれを確実に存在するが、
り。
一方
、
（しかし）特に異気を受け、
五
生命を保っていたのである。
服食求神仙
筑波大学
多為薬所誤不如飲美酒被服執与素
一般の人々は合理的知識人とはことなり、
神仙思想を宗教としてまるごと継承しつづけた
。
何よりも治病など、
彼らの根源的な欲求に
こたえるものであったから、
稀康！�神仙の復活
魏晋期にいたると、
多く薬の誤まつ所となる
日常に深く浸透し、
ついに司馬氏の手にかかるという、
真に儒教的思想家
と
（古詩十九首、
十三）
必要不可欠のものとなっていたのである。宗教としての神仙思想はこうした人々の間に脈々と
王充とはまったく異なる神仙観をもつ
思想家があいついで登場する。稔康(223"-'262
A
. 
D
.)と院籍(210,..___,263A
.
D
.) 
とである。
とり
わけ稔康は王充とは対照的だった。彼の日常は一見儒教倫理に反抗するかのような行動でおおわれていた。しかし友人呂安が司
馬氏の政治的陰謀におちいった時には、
それ神仙は目に見えずといえども、
司馬氏の政治的不当性を糾弾して彼を弁護し、
評価しうる行動をとっている。本質的 儒教的知識人だ とみてよいだろう。その稀康が一
方
で神仙思想に深い理解をもってい
たのであ
(58
) 
る。彼はその著「養生論」においていう。
まと
しかれども記籍の載するところと前史の伝うるところとを較めてこれを論ずるに、
これを自然に稟くれば、
積学のよくいたすところにあらざる
に似たり。
王充の否定した神仙を、
稔康は「有ること必せり」と確信し断言する。その確
信
の根拠は「記籍」に記されているから、
ら別に実証的なものではない。たんに
信じこんでいるだけである。では彼は実証しえぬ神仙をどのようなものと考えていたのであろうか。
II自然の異気“
を受けた特殊な存在と考え、
ー
美酒を飲みねりぎ
n
しらぎ"
執と素と 被服するに如かず服食して神仙を求むるも哲学・思想学系論集
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人間が神仙にな
ることは不可能だが、
その有る
こと
必せ
という程度のことだか
しかし神仙を存在せぬもの
――四
神仙
の復
活
論」においては、 とを指摘しているから、 てほとんど神仙に匹敵するような存在にはなれる、と のも誤まりとした。
世、
あるいは神仙はもって学び得べく、
るところ、
と。
――五
くら
Jれを呪うものは体軽し。
っ
と
不死はもって力めて致すべしと謂うものあり。
あるいはいう、
上寿の百二十なるは古今の同じうす
これを過ぎてより以往は妖妄なるものにあらざるなし、
と。
これみな両つながらその情を失えるなり。
これによると、
彼においては神仙になるための修養はむだのよ
うに思われる。
導養に理を得てもって性命を尽くすに至れば、
たとえ神仙になれずとも神仙の存在を信じ、と述べるのである。
この主張の背後には、（人間を含めて）
「養生
（養生論）
しかし彼はこう考える。
もちろん神仙にはなれぬが、
修養によっ
上は千余歳を獲、
下は数百年ばかりはこれ有るべきのみ。
れは、
魏晋の知識人には、
真摯な宗教性をそなえる神仙思想が復活していることを見出すことになるのである。
薬・玉英・金丹などいかにも神仙薬らしいものまでがあった。
彼は「養
生論」で「上薬養命、
中薬養性」と、
と考えたと思われる。
そして「答難養生論」では
そそぎあら
みな衆霊英をふくみ、
独発奇生、
貞香欧みがた＜和気充盛す。
五臓を渓雪い
、
疏徹開明し、
（蓑生論）
その信仰のもとに修養を深める_ー稀康のこの立場は漠代の知識人とはかなりへだたっ
ており、
動物の体質は外的条件に応じて変質するという経験的知識がある。
たと
えば
しろ巷間における神仙信仰の宗教性に近接している。稔康は儒教を標榜する現実の政治の非倫理性のゆえ
に、
儒教倫理を心の奥深くおさめ、
現
実の具体的克服の方途を神仙 求めたのであ 。稔康にとって
儒教の価値は漠代の知識人よりも相対化しているのであ
る。
ここにおいてわれわ
神仙に近づくための求道的修養の手段として糀康が示すのは、
肉体の涵養11養形と、
精神の修養11養神の二つであ
る。
ここでは養形について
(59) 
みてみよう。稔康 方法は王充がかつて徹底批判し 民間的方法、
「呼吸吐納」や「服食」であった。稔康の「答難養生論」によると、
服食の
内容
には
粛精
（
健胃
剤
）•松実（かぜ薬
）
・石髄（血色をよくする）
・雲母（できものの薬）．蓬菜（増毛
剤）
などの現実的なものから、
流泉・甘醜．痩
上薬・中薬などのランクがあるこ
こういう薬物の英気を下位から上位にむけて服用してゆけ
ば、
人間の体質をかぎりなく神仙に接近させることができる
(60) 
桑は頭に処りて黒く
（保護色
）
、際は柏を食いて香り、
頸は険（高山）
に処りて痕を生じ（空気がうすくてのどが苦しくなる）
、
歯
は（棗
の産地の）晋
るのか、
という問題が生ずる。
に居りて
（棗の多食で）黄ばむ。
これを推して言えば、
といっている。
この囁取物ないし環境と体質との影響関係はわれわれの経験からみてもたしか
にある。稔康の議論はこの点は正しい。だがその
経験を「推して言う」、つまり無限に推し広めて、
神仙への接近という経験的に証明不可能の領域にまで踏みこんでしまうのは正しいだろうか。
正しくない。それは論理の飛躍である。そして稔康の議論にはかかる飛躍が多いのである。
さぎにみた王充の神仙批判は、
のがあるものの、
およそ食するところの気は性を蒸し身を染し、
相い応ぜざるなし。
その目的は合理的だったが論証過程には非論理性が存在した
。
その目的は、
結局は論理の飛躍によらざるをえない、
主観にもとづくものだった。
筆者のこの判断は決して稔康を曲解した
ものではない。稔康自身、
(61) 
ための反論を用意しているからである。
一般人は当然筆者のように考えるであろうことをあらかじめ予想し、
彼は一般人を「常を守りて変らざる」（養生諭）ところの
”常人
II
であるとしりぞけ、
その
その常人たる論拠をさまざまにあげる。だが彼がこのよ
うに一般人の合理性を
II常
II
ときめてかかろうとするのは、
むしろみずからの論の方がじつは非合理的だ、
という心理がはたらいていたからで
はないだろうか。とすると、
稔康はなぜにみずから承知している非合理性を貫徹しようとするのか、
梱康は、
養形と餐神とを一応は区別したものの、
結局のと
こ
ろ「形は神をもって立ち、
神は形をまちて存す」（養生論）るものと考え、
次
のよ
うな養形・養神の複雑 入り組む方法を述べる。
おみ・てか
よく生を養うものは……清虚静泰にして私を少くし欲を寡くす。名位の
、徳
を傷るを知るがゆえに忽にして営
まず。……厚味の、
性を害
わずらわ
あさ
するを識るがゆえに棄ててかえりみず。……外物は心を累す
をもって存せず。神気は醇白をもって独り著らかなり。
曝然
とし
て憂患
な
く、
寂然として思慮することなし。また、
これを守るに一をもってし、
これを養うに和をもってす。和理は日に済りて大順に同
ず。し
かる
かわか
後に蒸すに霊芝をもってし、
潤おすに醜泉をもってし、
晰すに朝陽をもってし、
緩んずるに五絃をもってす。無為自得、
体妙心玄、
歓を忘ちか
ながら
れてしかる後 楽しみ足り、
生を遺れてしかる後に身を存う。かくのごとくしてもって往けば
、
羨門と寿を比べ、
王喬と年を争うに庶し。
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またその貫徹を通じて何を主張しようとす
（養生論）
一方稔康は、
論証過程には経験的に合理的なも
―ニハ
神仙
の復
活
のごときものという。
きわめて精神性が濃い。
その実践と説明との間に、
遥庭がありすぎる。
したがって彼の自得は服
(62)
(63) 
薬などではなく、
彼の愛した音楽の陶酔状態による達成であったとも考えうる。
たし
かに音楽は抗惚感をもたらす重要な手段ではある。
しかし
が主である。みざゎ埃に含む」（答難養生論）
当不自得遇過而悔 絶智棄学
一方、
彼の説明によると、
自得の境地は「よく光を含みて内観し、
稀康ははたして自得の体験をもっていた
のか。
伝えられているところの修養の実践は、
稔康は自分自身、として、
生じざるをえなかったということになる。
まさに自得せざるべし
この境地は、
音楽のハーモニーの調和点が神の摂理のように自然に定まり、
一した状態である。
楽の、
声に応ずるは自得をもって主となす。
……自得す
ればすなわち神合して変なし。
自得は、
宗教神秘主義的ェクスタシーともいいうるものであった。
彼の修養は畢麗この自得をめざ
し、
んとするものであっ といえる。
このエクスタ｀ゾーは本来、
論理とか合理性とかを越えた非合
理的直接的な体験である。
だから彼の目的がそこ
にある と、
論理的に説明
し
つくすこ
とはもともとむずかしいものである。
さきにみた論理の飛躍も、
説明
し
きれぬものを説明
し
つくそう
また、
飛躍があるとはいえ、
その境地への実際の到達を表現す
る
には
II論理
II
的説明のみでは無理で
あ
る
。実
感に乏しいのである。
実惑に乏
しいという点からみ 、
稼康
の自得は養神と養形の複雑な融合にみられるよ
うにたしかに理念的すぎるよう
に思われる。
とすると、
遊心於玄黙
はたして真の自得の境地に達した体験をもとに、
過に遇いて悔ゆるは心を玄黙に遊ばせん
することがもっとも重要である。
――七
心を玄冥の崖に棲ませ、
れによれば蓑生の究極目的は養形と養神の極致において実現する神仙的長生にある。
とりわけ養神の極致にあたる「無為自得」の境地に到達
「自得」とは、
精神の過不足ない至高の充実であり、
あらゆる世俗的感情
を脱した境地である。
智を絶ち学を棄て
至妙の美しさをもかもしだすような、
その境地を語っていたのか否か、
（重作四言詩、
其五）
おのずから至高なるものに合
その忘我状態において長寿延命を成就せ
という疑間が生ずることになる。
神を凝らして嗅に復し、
こ
、
"·9 
ここ
石髄を求めたり薬草を採集したりのフィジカルな服食
気を莫大の
（声無哀楽論）
と。
るな
り。
筆者は、
それは純粋に求道の精神的修練によって達成され
うる、
きわめて充実した真の神秘的忘我体験とは、
際に稔康が記しているところの音楽による体験をうかがってみよう。
俯仰自得して
ここでの音楽による自得はたしかに「心を太玄に遊ばせ」たかに思われるほど
の、
ある種の非日常的体験を示してはいる。
だがそれにもかか
わ
らず、
帰鴻を見送りつつ、
手は楽器を演奏するとの表現には
、
没我状態というよりもかなりの自意識の残存がうかがえるし、
はり遠いのではなかろうか。
彼の音楽体験は、
むしろ擬似的なものだったように筆者には思われる。
(64) 
とすると、
彼はさまざまな実践をおこなっているにもかかわらず実際に自得に到達したこと
はなかったということになる。
では彼が、
真の体
験をもたなかったにもかかわらず
、
その境地の存在を確信し主張するのは
、
どのような根拠にもとづくのか。
稔康の神仙思想の核心は
自得の境地の存在の確信であり、
神仙の存在の確信であるが、
考えられる。
それは彼が民衆の宗教生活に眼をむけることにより、
仰は人間をまったくあらたに再生させる、
ということを知り、
信仰こそ人間をもっとも完全なる存在に転化させ るもの、
稔康が養形の技法を民間からとり入れていたことはすでに見た。
稔康
はそれのみならず、
養神の技法をも民間からとり入れていた
。そ
の技法
(65) 
とは「首過」||過を首げる—|＇の実践である。
彼は「釈私論」においていう。
みな命を投ぐるの禍をもって不測の機に臨むも、 遊心太玄俯仰自得手揮五絃目送帰鴻
心を太玄に遊ばせん目は帰鴻を送り
はじ
手は五絃を揮き
筑波大学
哲学・思想学系論集
第五号
かなり遠いもののように思う。
実
（贈兄秀才入軍、
其十五）
至高の充実にはや
その確信はじつは次のようにして形成されたものと
一介の匹夫といえども人間の真摯な宗教行動は鬼神をもゆるがし、
敬虔な信
と考
えたからだ
、
心識を表露すればひとりもって安全なり。
……ただ病を病とすれば
、こ
こをもって病まざ
――八
神仙
の復
活
「心識を表露する
」、
たらす、
この首過とは、
すなわち病（あやまち）を病としてみずからの心情を他者に告白懺悔することが、
精神の病根を断ち切り、
充実と安全とをも
とする。
彼がこれを神仙的長寿につながる重要な実践課題としていたことは疑いない。
(66) 
じつは後漢末の太平道教団の集団的改宗の儀礼であった。
それは稔康の認識のとおり、
精神の充足を求めての、
化儀礼であったが、
太平道あるいは五斗米道教団では、
詭拝して過まちを首げ、
符水呪説もて病を療す。
それはおふだなどとともに病気治療の技術でもあった。
魂の浄化を通じて肉体の病
根・
みな教うるに誠信にして欺詐せざるをもってし、
病あればみずからその過まちを首げしむ。
からであったと考えられる。
それはどういうことであろうか。
――九
（後漢書、
皇甫嵩伝）
（魏志、
張魯伝）
宗教教団の「首過＇↓治病」と稔康の「首過ー延命」とは、
構造的には明らかに同じものである。梱康の場合は治病ほどには現世利益的
ではない
(67) 
が、
彼の意識がきわめて民衆に接近していたことは疑いえない。
そして彼のその接近は、
(68) 
太平道の首過の儀礼は集団的
におこなわれた。
首過を通じての入信は、一般庶民にとっては過去の自己を清算し
、生
まれかわることであっナ
再生した信者たちの行動は指導者の予言にもとづくことになる。
歴史的事実として、
この時の予言は、
甲子の年に天地の大変動がおこって漢朝
(69)
（70) 
がたおれ、
あら
たな世界の到来によって真の救済がなされるというものだった。
信者たちはこれを信じ、
甲子の年をひたすら待ち望んだ。
とこ
(71) 
ろが皮肉なことに、
待ち望むという信仰態度が、軍事面でも救いを待っという消極的作戦となってあらわれて
しまった。
かくして官軍は救いを
待ちつづける太平道（黄巾）軍の鎮圧に成功したのである。
(72) 
稔康がこの
歴史に見出したのは、
救済を信ずることによっ
て人間
の生命は躍動し、
あらたに再生する
、と
いうことではなかったろうか。
現世
を去り、
あらたな世界に生きつづけうるという確信のも
とに、
人は死をもいとわなくなる。
後漢末の陶謙は曹操に書き送った文書の中で「妖寇
類緊して、
ことに死を畏れず」
（魏志、
陶謙伝注）
と述べている。
死をもかえりみぬ人々の信仰、
稔康は信仰の世界こそ人を永遠なる存在に変
え
る世界
であることを発見したのである。
彼が司馬氏
の陰謀におちいって
処刑されるにあたり、
琴を求めて「広陵散」の秘曲を奏
でおわるや、
従
容
として死についたその行
為
も、（儒教的知識人としての政治的正義の確信はもちろん
の
こと）宗教
的確信が心底に確立していたとみなければ説明しき
病因を断ち切ること できるとされたのである。
一般庶民のひたむきな宗教心に人間の本質を見出した
いわば魂の浄
稔康の宗教的確信は後漢末の庶民の救済の確信とオーバーラップす
る。
それぱ神秘体険などを前提にしない、
体への確信であった。
彼はみずからは至高の体験をもたなかったが、
た。
したがって至
高の境地の存在も確信することができ
た。
彼はそのかぎりでは求道者であった。
宜者は彼の従容たる死に、
姿救
済ー'|を見るように思う。
彼は自得体験をもた
ず
とも
、
みずからの救済を成就していたのである。
(73) 
稔康の神仙思想は、
求遥的救済観のもとにある神仙思想が復活したことを示すものといってよいだろう。
玩籍||神仙の復活
稀康の年長の友人玩霞いも、
稔康と同様神仙思想に深い関心を抱いていた。
独有延年術
それは神仙世界への強いあこがれであり、
東南有射山沿水出其陽雲蓋覆天欄仙者四五人逍逢宴閲房寝息一純和 ハ竜服気輿 可以慰牧心
I. 
/'\ 
れないだろう。
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泣遥して蘭房に宴ず
すぺ
寝息一て純和にして 独り延年の術ありて雲蓋、
天蘭を覆う
仙者四五人 東南に射山あり
み な み
冴水その陽に出ず
ひ
六危、
気輿を服き
さまざまな形で神仙の境地を語り、
その感情のもとに彼によってえがかれる神仙界はまことに
もってわか心を慰むべし
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ひたずらなる信仰の世界それ自
それへの信仰をつらぬき通そ
うとし
その信仰の完成の（詠洟詩、
十）
であり幻想的である
。
―二0
車叫
の
ネ
—
,1 の神秘体験を、
すなおに感情にしたがって、
し
ヵ: 延年欲
焉
之
黄鵠呼子安千秋未可期
千秋はいまだ期すべからず延年していずくにかゆかんとす黄鵠は子安を呼ぶも
人
言
願
延年
神仙志不符採薬無旋還
J
の詩は彼の憧憬をあます所なくつたえている。
が、
登安通霊台沐浴丹渕中焙燿日月光滸瀕去高翔 呼喧成露霜
人は延年を願うというも 丹渕中に沐浴し焙燿たり日月の光やすらか登安に霊台に通じ滸潅に去りて高翔せん
これほどの憧憬にもかかわらず彼は稔康のように単純に神仙世界の存在を信じこみ
はしな
い。
それどころか、
むしろ卒直な懐疑をしばしば吐露する。
すなわち、
かえりくる
薬を採るも旋還ことなく
ぁ
神仙の志は符わず
と。
また次の詩の場合、
彼の疑念は不老長生の神仙になることに失敗した子安の
塚に巣をかけて、
子安の名を呼びつづける黄鵠の鳴き声
に
ゆだ
(74) 
ねられる。
に見てきたところからすると、
院籍の疑念の対象は、
じつはもっばら不死の思想にかぎられており、
神仙思想の全体にはおよんでい
んなる肉体的不死を越え
た、
神仙思想 根本に存す
る
本質的なものについてはむしろ確信してい
た。
その本質的
なものとは、
神仙
「遠遊」において実現されており、
稀康がその境地の存在を確信していた、
宗教神秘主義のニクスタ、ゾー
である。
そして
玩
(75) 
っていたのである。
呼哨、
露霜を成す
いかにも自然でリアルで明証的に表現
した。
袖康の飛躍する論理による知的理念的
（詠懐詩
、
五十五）
（詠懐詩、
四十一）
（詠懐詩、
二十三）
の境地を宣言するものといえよう。一般ではとうてい味わえぬ、
深く鋭く生ぎ生きとした、
焉長霊以遂寂分将有款乎所之意流盪而改慮分心震動而有思
ーある月明の一夜、
床に着こうとしていると、
な躍動であり、
その躍動は寂たる至上の境地に達してそこ
にみずからのすべてをおさめつくしてし
まう。
みずからの心はとどめようもなく躍動
玩籟は、
魂のふるえるよ
う
な幸福なェクスクシーを体験し、
老長生などをはるかに越えた高みにまで到達していたのである。
彼はこれにより、
自身の宗教的自我に覚醒し、
思想的主体性を確立したといえよう。
次の
昔有神仙者
しつづけるのである||0
忽一悟而自蔑明月耀乎前庭
心、
震動して思いあり
な記述とはまったくことな
る。
そのすばらしい記録は、
望南山之佳魏分連申展而鋏昧合
南山の佳魏を望みたちまち一悟してみずから驚くcc
さヵ
し
f
焉に霊長んにしてもって寂に遂り
おさ
まさにゆく所に飲むることあらんとすc
ころ
ひろがり
うれい
意、
流盪て慮をあらため
むかし神仙なるものあり
すなわち申展して鋏麻するも明月、
前庭に耀＜
大陰潜乎後房分
大陰、
後房に潜み
顧北林之葱菅
北林の葱背を顧る
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突然えもいわれぬ不可思議神妙な感情におそわれる。
まさしくそれはみずからの生命のリアル
そ
れによって絶対なるものと直接にふれあい合一したのである。
それは日常生活
いかなる知的合理的解釈の介入の余地もない、
言語を絶した直接的境地である。
彼は不
もはや老荘や神仙不死などの既成の価値にとらわれない、
彼
は、
彼の、
「清思賦」にある。
ロ
たんなる
神仙不死をすでに越えて
し
まった神仙思想の
、
ょ 秘体験は、ともさりながら、
人生楽長久百年自言遼白日隕隅谷一夕不再朝登若遺物世登明遂瓢級 升甚嗅雲雪喩習九陽間羨門及松喬
羨門および松と喬と
いさづ
九陽の間に嗜習ぎ
おおぞら
升選して雲雪 嗅む人の生くるや長久なるを楽しむも
はる
百年お ずから遼かなりという
九陽の天空に飛遊する不死の神仙たち。
だがふつうの人間にとっては百年も生きることはあまりにも長すぎる。
そのような長生不死を求め
るこ
しんび
(76)
一夕、
明の世界に登って真のニクスタシーを得ることの方がどれほどすばらしいことであるか、
という。
この詩にもうか
がわ
彼の神秘体験は不老長生の長大な時間とくらべるならば、
ほんのわずかとしかいえぬほどの短かさであったと思われ
る。
(77)
（78) 
一人の人間が一生のうちに何度も経験しうるものではなく、
体験時間もそれほど長くはない。
玩窮もそうであ
ったろう。
だが、
はいえ、
ョンも多い。
人生に対処し、
詩文を制作して心意を語った。
そして彼のその体験を中心主題とする重要な作品が、
は、
司馬相如の「大人賦」の伝統を承けているが、
その内容は「大人賦」とは天地
雲泥の差がある。
（四）
俗的権力者であったが、
「大人先生伝」の主人公は超越的な思索者、
哲人である。
大人先生は「伝」中に登場する通俗的君子
と山林の隠士との
陰陽両面での政治的人物や
また真摯な求道者たる薪者など、
あ
らゆる人士を越えたところの高みにいる。
彼は神的存在と一体になった境地に
一首の歌によせて薪者に語りかける。
その歌の表現様式は神仙的遊行の伝統的スタイルにしたが
っている。
それゆえにす
深い語句
、
表現のバリエ 明に登りて遂に諷諷たるに若かん白日は隅谷に隕ち
かさ
一夕、
朝を再ねず
のが
あに物世を遺れて
「大人賦」の主人公は世
それによって彼はみずからの主体性を完全に樹立した。
彼の思想の根源はこの体験に
あった。
彼はそれを基盤にして
「大人先生伝」である。
一般に神
（詠澳詩、
八十一）
その
心往而忘反超逢茫茫桐心達神 六神歌而代周 服雲気而遂行左朱陽以挙磨分右玄陰以建旗変容飾而改度遂騰頼以修征掃紫宮而陳席分幸衆音而奏楽分声驚測而悠悠五帝舞而再属合楽嗽嗽粛粛 遺衣裳而弗服分
筑波大学
超逢茫茫
ゆか
え
心往きて反るを忘る心を洞しくして神に達し楽は嗽眠として粛粛たり声は驚測として悠悠たり
(80)
まっ
ら
五帝舞いて再た属なる
(
81
)C
も
Cもめぐ
六神歌い 代周る
この歌をうたいおわることにより、
薪者への説明はつくされ
る。
そして次に大人先生は、
衆音を幸めて楽を奏せば
坐帝室而忽会酬
帝室に坐してたちまち会酬す
きよ
の
紫宮を掃めて席を陳ベ
到逹したことを宣言している。大人先生はこれにつづけて、
遊行の
に合一した境地をうたう。
それはまことに明確に、
容飾を変えて度をあら
あ
か
ついに窟るき
なが
ゆ
って修く征かん
玄陰を右にしてもって旗を建つ朱陽を左にしても
： 
雲気を服て遂に行く
・思想学系論集
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そして高らかに、
みずからその至高の境地にむけて実際に飛び立つので
―二四
至高の世界に
ら
で‘
でゆく
。
代を通じて、
その本来の宗教性は知識人の知性によってむしろ抑圧されてしまう傾向にあ
った。
院代の知識人の限は、
ろが、
漠末の宗教運動を契機として、
魏晋期には知識人の間に本来の宗教性をそなえた神仙思想が復活する。
魏昔以降、
六朝期は、
民衆
で
（宗教としてさまざまなレベルを示しつつも）宗教性の濃い神仙思想を支持す
る時代となる。
人々の限は急速に人間の内
面に
の宗教意識は当然神仙のみにはとどまらない。神秘的神仙思想をそのうちに包含
し
、不
死の追及をもとりいれた道教の思閣が激しい勢い
らしい勢いで仏教が中国の土地に浸透してゆく
。魏
晋六朝時代は、
むけられはじめたのである。から知識人
神仙思想は、
古く民衆の
結語
境地として実現していたのである。
いわば宗教の大洪水時代であった。
ある。
その飛翔のありさまは「大人先生伝」には次のようにえがかれている。
にピよ
のが
その万天に登りて通観し、
太始の和風を浴び、
逍遥に別いてもって遠迫し、
大路の無窮に遵う。
太乙を遣れて使せず、
天地を陵ぎて径行
す。
灌測を超えて遠跡するに、
瘍芥を左にして涯なく、
幽悠を右にして方なし。
上に逝かに聴くに声なく、
下に修く視るも章なし。
無有に
ぁそ
{ル
施して神に宅り、
太清に永らえて放び翔けん。
つづけて「大人先生伝」は
、大
人先生が無窮に翔けゆき、
その終るところを知らないことを説く。
人たちに対して
「あに哀ましからざらんや」の一言が発せられる。
かくして「大人先生伝」
『抱朴子』の成立、
天師道・新天師道の出現、
―二五
一篇の募はおろされるのである。
そして最後に、
大人先生の境地を知
りえぬ俗
玩籍は武帝・司馬相如このかたの伝統的な神仙不死の思想をはるかに超えて
いた。
彼の神仙思想はみずからを根源的に救済する神秘の至高の
ニスムにみなもとを発し、
漢初までには宗教神秘主義思想の実質をもつまてに発展
いた。
しかしながら厚[9
なかなか人間の内面には
そして陶弘景の登場等々。
またその一方では、
道教にまさるともおと
(16
) 
(15) 
『史記』
「封禅
書
」、
り（『史記』、『論衡
』）。
『漢書』「郊祀志」
「外戚伝」
、
ニーダム 中国の科学と文明』7（橋本他訳、
思索社）
一五六頁以下では、
これにレンズカメラの可能性を認めている。
筆者は、
ピソホールカメラの原理が記されていることから、
ビンホールカメラの可能性もあったと考えている。
『論衡』
「自然」、
担晶『新論』
（『文選』湘安仁悼亡詩注引）等。
(14) 
『史記』
（認）
『漠書』
本稿で検討してぎたところの漢魏間の神仙思想展開の歴史、
それはこの爆発的な宗教の時代を準備する前奏曲でもあったのである。
H・マスペロ『道教』滸国恩『楚辞論文集』姜亮夫『屈原賦校注』巻五参看。
なお前掲福永
「大人賦の思想的系譜」に詳細に指摘する。
「始皇本紀」および「封禅書」。
津田左右吉「神倦思想の研究」
第八巻
（「三教交渉史」第一章）
。福
永光司「封禅説の形成」（『東方宗教
』六）五一頁以下。
なお、
窪徳忠『道教史
』（山川出版社）はその七四頁以下に、
神仙説は斉＂感にかぎらぬことを論じている。
参看。
「留侯世家」による。
方士の技術的側面を明確にするのは福永光司「封禅説の形成」四一頁以下。
福永説は、
とりわけ政治的技術、
方士の政治性を強調する。
太初暦制定前後のいぎさつについては拙稿「京房の六十律
」（『日本中国学会報』三一）参看゜
「律暦志」「太史公自序」
(12) (11) (10) 
『史記』
(9) 
（全集、
第十巻）ニ―八頁。
武内義雄「神倦説」
（岩波諧座『東洋思闇』
(8) 
『史記』
(7) (6) 
マスペロ前掲書ニニニ頁。
(5)
マスペロ前掲書 ニ―頁。
(4) 
「屈原作品介紹」二五六頁の分類にしたがう。
(3) 
（川勝義雄訳、
平凡社）ニニ―ーニニニ頁。
(2) (1) 
曽布川克「罠裔山と昇仙図」竹治貞夫 楚辞研究』
（『東方学報』
「遠遊の成立」
（風間書房）および福永光司
「大人賦の思想的系譜」
注
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（京都）五一）八四頁参看゜
（『東方学報』
（京都）四一）
『墨子』
10三頁。李夫人を王夫人に作るものあ
〔東洋思想の諸問題〕）六頁以下、
のち全集、
―二六
「経説下」に
(34) (35) 
藤川正数『漠代における礼学の研究』
「郊祀志」「郊祀志」
(33) 
岡村繁
「揚雄の文学・儒学とその立場」
(31) (32) (30) (29) 
以
下
、
『淡書』
「司馬相如伝」による。
(27) (26) (25) 
ニーダム「道教的錬丹術の諸相
」
（木全徳雄訳、
酒井忠夫編『道教の総合的研究』（国書刊行会））
武帝がみずから司祭になったということは、
彼自身、ゾャマソとなったらしいことを示咬する。
封御の儀式はシャマニズムの色彩が濃かったことを思わせ
津田前掲
「神倦思想の研究」ニ―六ーニ―七
頁。
福永前掲
「
封御説の形成」五五頁。
なお津田説は武帝の神仙説も、
人間のまま不死を求めたものと解し
し
た
が
「遠遊」にも
「羽人の丹丘に初い、
不死の旧郷にとどまる」と、
不死の思想はある。
しかしながら「遠遊」の主題はやはり神秘主義的達成による救済に
『
史記
』
「項羽本紀」「高祖本紀」等。「外戯伝」
司馬相如「長門賦」『漢書』「淮南隅王長伝」「相如伝」所引。「相如伝」所引。
この構想が
「遠遊」をさらにさかのぼり
「離騒」にも近似することは周知のことである。
而掲術永
「大人賦の思想的系謂」
以
下
、主
として『漠書』
「揚雄伝」による。賦も
「揚雄伝」所引。
(24) (23) 
『
史記
』
ある。
(22) 
ている。
(21) 
る。
(20) (19) 
『漠書』
「郊祀志」
(18) (17) 
『史記』「封禅書」
（『中国文学論集』四）の指摘による。
（風間書房）ニ―四頁。
一四六頁参沼゜
． i
iO 
0(10一頁。
(56) （邸） (54) (53) (48) 
戸川芳郎「東膜初期にあらわれた政治思想の一形態」
(43) 
それは司馬相如の影響を多分に受けたものであったが、
ただし揚雄の文学的才能の名誉のためにつけ加え
ておくならば、
相如の作品からの模倣、
あるい
はさかのぽって「離騒」や「遠遊」からの借用もほんのわずかであって、
ほとんどは揚雄自身の独創
による表現であった。
Cf.
,
I
bid
., 
p. 
57
.
岡村繁「班固と張衡」（『小尾博士退休記念中国文学論集』この転身の政治的・社会的状況とのかかわりについては前掲岡村「揚雄の文学・儒学とその立場」にくわしい考察がある。『
公羊伝
』
「成六」注。
前掲藤川正数『漠代における礼学の
研究』二ニ六頁に指摘する。
大久保隆郎「桓溝と王充」
（『福島大学教育学部論集』30の2)は、
王充の神仙批判をほぼ逐条的に扱っている。
羽人の語はすでに「遠遊」に見えている（注(22)参看）。また長沙砂子塘一号墓出土外棺楼画には羽人図があり（前掲曽布川「真裔山と昇仙図」
参看）、また画像石の羽人図はわれわれのしばしば眼にするところである。
たとえば前掲窪『道教史』一
0二頁。
漢代の医薬学の実体の一部は馬王堆から医昂が出
土し、
甘粛の武威県で医簡が出土したことから、
ある程度は明らかになってきている。
『武威淡代 箇』
「大宗師」に見える導引法に渕瀕する。
（甘粛省博物館・武威県文化館編、
文物出版社）。また赤堀昭「武威漠代医簡について」（『東方学報』
「馬王堆漠墓出土医書釈文⇔」（ 文物』『五十二病方』の処方にはマジカルなものがかなりみられ、
医学と民間宗教の結合を示している。
たとえば凍疱の処方に「浸矯浸燐虫、
黄
神在姓中、
ロ
口遠、
黄神興」とおまじないをとなえるというものがある。
また『武威医簡』
には、
針灸の処方と日がらのクプーの関係について述べられて
いる。
たとえば石痺という病気がある。現在の瞥臓結石ないし膀脱結石であるが、
これ 対して『五十二病方』では「石章」
l種類しか処方されていない。
方『武威医簡』では「荒．姜・祖麦•免糸実・滑石・柱」の六種混合の調剤法が示され
いる。
その間に進展の見られる一例である。
前掲 「東漢初期にあらわれた政治思想の一形態」
は、
王充の民衆に対
する態度についての示唆が多い。
王充に被支配者の側に立つ意識
がなかったこ
九）参看゜
(52) (51) (50) (49) 
「導気捉生」は『荘子』
(47) (46) (45) 
『太平御覧』九五六、
木部、
所引。
(44) (42) (41) (40) (39) (38) 
Ibid
., 
p. 
56
. 
I
bid
., 
p. 
52
. 
I
bid
., 
p. 
52
.
筑波大学
哲学・思想学系論集
第五号
David 
R. 
Knechtges
,
'The 
Han 
Rhapsody: 
A 
Study 
of 
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Fu 
of 
Yang 
Hs
iung
', 
Cam
bridge 
U
.Pr.
, 
Cam
bridge
, 
1976
, 
p. 
53
. 
（第一学習社））参看。
i
九七五ー九）および鍾益研・凌襄「我国已発現的最古医方ー吊書＾五十二病方＞ー」
（『中国古代史研究』第三、
吉川弘文館）二八三頁の考証による。
―二八
（『文物』一九七五ー
（京都）五0)を参照。
10五頁
(70) 
―二九
） 
、(9(6 (62) (61) (60) (59) (58) (57) 
とは、
この戸川論文のほか、
木村郁二郎「王充における大漠主義の問題」
以下『漠書』
「王葬伝」による。
（『大倉山学院紀要』二）参看゜
（
『
東方宗教』三一）があるが、
そこでは稔康の
文学は中国遊仙文学
稔康の神仙思想と文学とを論じた専論には、
船津富彦「稀康
文学に投影せる神仙」
の流れにおいて、
重要な変化をもたらしたが、
文学としては平板なものになったことを論じている（六五ー六六頁）。
なお、
テキストは戴明揚
『稔
康集校
（人民文学出版社）による。
これは『荘子』「刻意」にも づく。『淮南子』「墜形訓」高誘注は、
「険阻、
気衝喉而絡、
多瘍咽也」という。
ここでは一般に高山病でのどにこぶができたように息が苦しくなることと解
した。
あるいは、
荊南の山間の人々の風土病で首にこぶがでぎる病気ともいう（前掲
『稀康集校注』参看）が、
このように地域を限定するならば、
鉱物性
物質を多量に含む水の多飲による甲状腺腫ということは確実である
。ニ
ーダム『東と西の学者とエ匠』下（山田訳、
河出書房新社）一六二頁以下
参看゜
「盤生論」をめぐる向秀と稼康との論争においては、
欲望の無限の解放などの若干の問題はあるものの、
やはり向秀の主張の方がわれわれの眼から見る
とまともであるし、
「宅無吉凶摂生論」をめぐる玩侃との論争では、
やはり玩侃に分があるように思われる。
稔康自身もそのことはたぶん充分承知してい
ただろう。
それにもかかわらず、
稔康がその飛躍する論理をくりひろげるのはなぜか、
ということが以下の問題であ
る。
（京都）三二）五0頁以下。
福氷光司「稔康における自我の問題」（
『東方学報』
(63)H
・
セルーヤ『神秘主義』（深谷哲訳、
クセジュ文庫）二五頁。
(64)
、「稀康はかくて、
その短い生涯が適との永遠不滅の合一 達成する手だてを見出そうとする努力に費された純粋道家である。
」
「玩籍と稀康との道家思想」（木全徳雄訳、
『東方宗教』一0)一九頁）ただし筆者は「純粋道家」とは思わない。
(65)前掲福永「稀康における自我の問題」三二頁。
およびホルツマン「院籍と
稀康との道家思想」一九頁。
(66)前掲マスペ
i
『道教』「七三頁以下。
(67)
この点でマスペロが稼康を「熱心な道教徒」（前掲書、
七八頁）と規定するのも、
あながち当を失したことではないと思う。
(68)
そのための保証として「信者は土地の神から自分の墓のために一片の土地を買い、
かくて来世で地主と ての幸幅な生を確保したのであった。」（マスペ
ロ前掲書、
いての精彩ある論考として、
原田正己「墓券文に見られる冥界とその祭祀」
（『筑波法政』二）
三石善吉「千年王国運動としての黄巾の乱」
―-0頁参看。
of
.
the 
Chinese 
People
'(
'La 
Religion 
des 
Chinois
', 
Eng
. 
tr
. 
by 
M
.Freeclman)
, 
Oxford
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仏教者が釈迦仏
もしくは涅槃に対する渇仰と性格を同じくするもの
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「汚水注」
玩籍の神秘体験について福永光司「玩籍における濯れと慰め」（『東方学報』（京都）二八）は
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彼は神秘主義mysticism
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本質的にはほぽ同義とみなしていた。
そしてそれゆえに彼は玩籍の不死への懐疑を重視することによってそれをほとんどそのまま
神秘主義否定に結びつけてしまったのである。
以下、
本稿は福永「玩籍における濯れと慰め」の方向を基本的には肯定しつつ、
それよりもいっそう厳密な意味で元教神秘主義思想が玩籍にみられるこ
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いている。
ところが、
そうした境地は実際には「具体的には音楽における忘我悦惚の境地として体験され
音楽などの人工的手段によらぬ内的な神秘体験をもっていたと考える。
また筆者の臆測では、
玩籍よ
煩いたのである」と。
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復活
たとえばネオプラトニストのプロティノスや
gホルビュリオスも、
一生のうちに数度の体験を得たのみであるという。
(g
ホルビュリオス「プロティノス伝」
（『世界の名著』続二、
水地宗明訳、
中央公論社））また時間の短かさについては前掲セルーヤ『神秘主義』
玩籍自身の体験時間の短かさについては「大人先生伝」に「惟仙化之條忽合、
心不楽乎久留」とあり、
また福永「院箱における濯れと慰め」
太陣・炎帝・少臭．頴頂・黄帝
(-――頁）と規定する。
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本稿は昭和五十四年度文部省科学研究費補助金による研究成果の一部である。
福永「大人賦の思想的系譜」は、
これを
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11
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